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Resumo

O presente artigo objetiva demonstrar a profunda influéncia do pensamento social e politico de
Santo Agostinho sobre a obra de Hannah Arendt. A importancia do pensamento de Agostinho
sobre Arendt sé pode ser comparada com a exercida pelo pensamento e 0 mundo greco-romano,
principalmente por Aristoteles. Este trabalho entende que os conceitos de amor mundi e
liberdade politica, entendida como a faculdade ou o poder de comecar algo novo, conceitos
presentes no pensamento de Agostinho, foram apropriados por Arendt de forma extremamente
original. Além disso, entende que o conceito de amor mundi (que inclui a no¢do de mundo) € o
principal conceito para a compreensdo das perspectivas filosofica e politica adotadas por
Arendt, permitindo reconciliar pensamento e acdo, filosofia e politica, dominios que se
encontram separados desde o julgamento e a condenacao a morte de Sécrates pela democracia
ateniense. Afinal, sustenta-se que Arendt e Agostinho sdo autores classicos, na medida em que
suas reflexdes oferecem conceitos, ideias e sinais que preservam atualidade para a compreenséo
da realidade que nos rodeia.
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Abstract

The purpose of this article is to show the profound influence of Saint Augustine’s political and
social thought on Hannah Arendt's work. The impact of Saint Augustine’s thought on Arendt
can only be compared to that exerted by the Greco-Roman thought and world, mainly by
Aristotle. This article claims that the concepts of amor mundi and political freedom as the ability
or power to start something new, concepts that form the backbone of Saint Augustine’s thought,
were appropriated by Arendt in an extremely original manner. Moreover, it also claims that the
concept of amor mundi (which includes the notion of world) is central to understanding the
philosophical and political outlooks adopted by Arendt, allowing reconciliation between
thought and action, philosophy and politics, realms that have been separated since the trial of
Socrates condemned to death by the Athenian democracy. Lastly, it contends that Arendt and
Saint Augustine are classic authors inasmuch as their reflections offer concepts, ideas and views
that are still pertinent today to understanding the reality that surrounds us.
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Introducéo

O presente artigo tem como objetivo abordar os aspectos principais relativos a recepgédo
do pensamento social e politico de Santo Agostinho por Hannah Arendt. E um fato evidente
gue Santo Agostinho é mais conhecido pelo seu pensamento teoldgico e pela filosofia de cunho
metafisico do que pelo seu pensamento politico. A prépria Arendt inclusive chama a atencao
para o fato de que a faculdade do livre-arbitrio da vontade (que tem implicagGes especialmente
para a filosofia de carater metafisico e para a teologia) teria sido melhor aceita pela filosofia
tradicional do que a liberdade como o poder de comecar algo novo, esta Ultima que tem
implicagdes, fundamentalmente, de carater politico. E interessante notar que, como salienta
Arendt, a questdo da liberdade (como liberum arbitrium) foi a Gltima das grandes questdes
metafisicas tradicionais “(tais como o ser, o nada, a alma, a natureza, o tempo, a eternidade
etc.)’, sendo que “ndo ha qualquer preocupagdo com a liberdade em toda a historia da grande
Filosofia, desde os Pré-Socraticos até Plotino, o Gltimo filésofo da Antiguidade” (Arendt, 2009,
p. 191). A autora acrescenta que a liberdade quando apareceu em nossa tradicdo filosofica
surgiu como liberdade de escolha (liberum arbitrium), sendo que a origem dessa ideia de
liberdade esta relacionada a experiéncia de conversdo religiosa do apostolo Paulo e de Santo
Agostinho (cf. Arendt, 2009, p. 191), que estavam preocupados principalmente com a vontade
livre, o problema do mal e o fato de Deus, por ter criado as criaturas humanas a sua imagem e
semelhanca (da forma mais perfeita possivel), também n&do poderia ser responsabilizado ou ser
causa do mal praticado pelos seres humanos.

A importancia de Agostinho, segundo Arendt, € realcada e indiscutivel, igualmente, pelo
fato de que além de ter estudado (principalmente na obra Sobre o Livre Arbitrio) a Vontade
como liberum arbitrium (como liberdade de escolha), ou seja, como uma “disposi¢do humana
intima” ou interior, também introduziu uma nogéo de liberdade (politica) como faculdade de
comegar algo novo, ou seja “como um carater da existéncia humana no mundo” (Arendt, 2009,
p. 215-216). Essa liberdade politica como faculdade ou capacidade de comecar algo, que foi
mencionada por Agostinho, esta presente em seu Unico tratado politico, De Civitate Dei (Sobre
a Cidade de Deus), o que se justifica pelo fato que, além de ser cristdo (sacerdote e bispo da
Igreja, além de tedlogo e fildsofo cristdo), ele era um cidaddo romano, ndo tendo deixado de
abordar “as implicagdes filosoficas da ideia politica antiga da liberdade” presente nas

sociedades da Antiguidade romana e inclusive grega (cf. Arendt, 2009, p. 216)2.

2 Para Arendt, essa liberdade politica como faculdade de comegar algo novo (descrita por Agostinho) foi
desenvolvida e aprimorada por Kant, que a denominava liberdade de espontaneidade, ou seja, “o poder de comegar
espontaneamente uma série de coisas ou estados sucessivos” (Kant apud Arendt, 2017, p. 290). A importancia de
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O presente trabalho aborda o conceito de amor mundi (amor ao mundo ou amor pelo
mundo) em Arendt como o principal conceito para a compreensdo das perspectivas filosofica e
politica adotadas por esta autora®. Além do estudo do conceito de amor mundi, sera tratado o
conceito de liberdade politica (como faculdade ou capacidade de comegar algo novo), conceito
complementar a nogdo de amor ao mundo e fundamental para a compreensao da atividade da
acao - atividade considerada mais importante do ponto de vista da condi¢cdo humana, ainda que
0 pensar, 0 querer (vontade) e o julgar também estejam intimamente relacionados com tal
atividade. A filosofia existencialista praticada por Arendt (que da importancia ao pensar, ao
querer e ao julgar - faculdades espirituais que também sdo fontes de toda acdo) ndo opde
filosofia e politica, sendo que o filésofo ndo pode deixar de agir e refletir politicamente,
alegando a autonomia do dominio filoséfico.

Outro aspecto a ser salientado neste trabalho é que o seu propdsito é demonstrar como
0s conceitos de amor mundi e liberdade como o poder de comecar algo novo, conceitos
importantes nas obras de Agostinho, foram apropriados por Arendt de uma forma extremamente
original tanto para suas obras politicas como para suas obras de cunho filoséfico. Adriano
Correia destaca que “é pela compreensdo do homem como initium e pelos conceitos de amor
ao mundo e de natalidade” que o pensador cristdo ¢ mais importante e reconhecido pela nossa
autora (cf. Correia, 2008, p. 17). E importante ressaltar também que os conceitos de initium e
de natalidade implicam a nocéo de liberdade politica, na medida em que o initium representa o
fato de que o préprio ser humano é um comeco que vem ao mundo, enquanto a natalidade esta
relacionada diretamente com a liberdade politica compreendida como faculdade ou poder de

comecar algo novo, isto é, agir.

Kant é significativa, segundo Arendt, porque abordou a Vontade como fonte da a¢do em geral, inclusive a acao
politica.

% Fabio Passos, em sua obra O Conceito de Mundo em Hannah Arendt: para uma nova filosofia politica, sustenta
que examinar o conceito de mundo no dominio da filosofia politica de Arendt permite uma possibilidade de
reconciliar pensamento e agdo, filosofia e politica, desfazendo, assim, a tensdo originéria entre estas duas
atividades que, segundo ela, comegou a partir da condenagdo & morte de Socrates (470 a.C.-399 a.C.) pela
Democracia ateniense e persiste por séculos (cf. Passos, 2020, p. 1). Evidentemente, que no conceito de mundo,
como veremos, esta incluido “o conjunto dos que amam o mundo e por isso o constituem”, como refere Adriano
Correia (apud Passos, 2020, p. XVII). Assim, ndo basta delimitar o que é o mundo, mas é necessario também amar
0 mundo, Vvisto que o0 mundo exige para a sua permanéncia, estabilidade e durabilidade cuidar e amar o0 mundo
comum formado pelos homens que amam o mundo, pelo mundo artificial de coisas resultado da atividade da obra
(ou fabricagdo) e pelo conjunto das instituicGes que garantem um espacgo publico imprescindivel para a atividade
da acdo. O nosso entendimento estd de acordo com Passos no sentido de que desde a primeira obra de Arendt, O
Conceito de Amor em Santo Agostinho e em todas as suas obras, mesmo as de carater predominantemente politico,
como Origens do Totalitarismo e A Condi¢do Humana, até a sua Ultima obra de cunho predominantemente
filosofico, A Vida do Espirito: o pensar, o querer, o julgar, Arendt pratica uma filosofia existencialista conjugada
com uma reflexdo politica, ou seja, Arendt harmoniza filosofia e politica.

146




MALTCHIK, L.

Igualmente, Arendt faz uma leitura de Agostinho, Jesus e Sdo Paulo, bem como de
outros apdstolos no sentido de que 0s seus ensinamentos (especialmente os conceitos do amor
ao proximo - bondade -, amor mundi, liberdade politica, inicio - initium -, nascimento,
natalidade, novidade e mundo, perdé&o, fé e milagres, bem como as respectivas experiéncias das
primeiras comunidades cristas) possam ser incluidos entre as experiéncias politicas auténticas.

Por fim, uma questdo fundamental é que na tese de Arendt sobre Agostinho ja aparece
0 tema da desmundanizacédo ou desvalorizagédo do mundo, a partir da ideia de que a salvacéo da
alma e a vida eterna do homem dependem do abandono do mundo (especialmente o abandono
da atividade da acdo politica e o desaparecimento da esfera pablica), do isolamento em relacdo
as coisas mundanas e do amor a Deus (cf. Santos, 2014, p. 91).

Contudo, segundo Santos, com base na argumentacdo de Pablo Begedelli, a apreciacéo
da tradicdo crista realizada por Arendt ¢ mais complexa. Ndo se trata tdo somente da
desmundanizacdo ou desvalorizacdo do mundo realizada pelo cristianismo, mas Arendt também
se apropria de conceitos cristdos, dando-lhes novos significados no sentido de serem também o
antidoto a perda do mundo comum e a capacidade de agir dos homens (Begedelli, apud Santos,
2014, p. 91).

A primeira secdo tratara da influéncia do conceito de amor em Agostinho para a criacdo
do conceito de amor mundi em Arendt. A segunda se¢do versard sobre o tema da liberdade
politica, sendo que esta liberdade especifica que ocorre do &mbito da Politica deve ser entendida

como a faculdade ou o poder de comecar algo novo.

1 - A influéncia do conceito de amor em Agostinho para a cria¢do do conceito de
amor mundi em Hannah Arendt

Arendt foi extremamente influenciada pelas varias nocdes de amor contidas em
Agostinho que permitiram a criacdo do seu proprio conceito de amor mundi. Contudo, a escolha
de Agostinho ndo é gratuita e Arendt ja vislumbrava que tal filosofia crista poderia ser utilizada
inclusive no sentido de oferecer subsidios para a vida em comunidade, ou seja, para fins
politicos. Arendt opta nitidamente por uma interpretacéo filoséfica e politica de Agostinho em
detrimento de uma interpretacéo teoldgica, ja a partir de sua tese sobre o amor em Agostinho,
opcdo que é criticada por Jaspers, seu orientador neste primeiro trabalho filosofico desta

autora®.

4 Jaspers chega a afirmar que o método de Arendt utilizado em sua dissertacdo sobre Agostinho, método fundado
em uma interpretacdo puramente filoséfica em detrimento de uma abordagem teoldgica (esta Ultima abordagem
que se justificaria em razdo das grandes transformagdes do pensamento agostiniano oriundas da conversédo crista
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O conceito de amor mundi (“amor ao mundo” ou “amor do mundo” ou “amor pelo
mundo” ou “por amor ao mundo”), de Arendt, tem por base a sua reflexdo sobre o pensamento
de Santo Agostinho. Arendt, em sua primeira obra filoséfica, a tese de doutorado intitulada O
Conceito de Amor em Santo Agostinho: ensaio de interpretacédo filosofica, defendida e
publicada em 1929, aos seus vinte e trés anos, orientada por Karl Jaspers, ap6s um periodo
intenso de estudo junto a Heidegger, Husserl e Jaspers, estudou as vérias dimensdes do amor
no pensamento agostiniano. Adriano Correia salienta também que a estrutura da tese de Hannah
Arendt sobre Agostinho tem como objetivo a “compreensdo da temporalidade ou, mais
precisamente, pela relagdo entre as diversas formas de amor, o mundo ¢ o tempo” (Correia,
2008, p. 17).

A escolha de uma interpretacdo filos6fica de Agostinho em detrimento de uma
interpretacdo teoldgica, esta Ultima que se seguiu principalmente a sua conversao religiosa e
que determinou tanto uma submissdo ao dogma religioso cristdo, bem como a revisdo de sua
obra filosofica com base na autoridade das Escrituras e da prépria interpretacdo oficial da Igreja
Catdlica, € justificada por Arendt pelo fato de que a reflexdo teoldgica do referido autor ndo
invalida a reflexdo filosofica. Arendt aponta para o fato de que, apesar de Agostinho se ter
tornado um cristdo crente e convicto, um bispo da Igreja, e especialmente ter avangado muito
na problematica do cristianismo por meio do estudo das epistolas de Sdo Paulo, dos Salmos, do
Evangelho de Sdo Jodo ¢ das suas epistolas, “nunca perdeu completamente a impulsdo do
questionamento filosofico” (seja referente ao patriménio filosofico da Antiguidade e da
Antiguidade Tardia que assimilou nas diversas épocas de sua existéncia) “e nunca o excluiu
radicalmente do seu pensamento” (Arendt, 1997, p. 11 - 12).

Arendt, na Introducdo da sua tese sobre o amor em Agostinho, explicita que um dos
objetivos do seu trabalho (talvez o mais importante) € mostrar qual a pertinéncia ou papel dos
conceitos de proximo e do amor ao proximo para o crente estranho ao mundo e aos seus desejos
(cf. Arendt, 1997, p. 8). A tese é composta de trés partes (a Parte Um intitulada O Amor Como
Desejo - Amor Qua Appetitus -, a Parte Dois intitulada Criador - Criatura - Creator - Creatura
e a Parte Trés intitulada A Vida Em Sociedade - Vita Socialis), sendo que tdo somente na terceira
andlise (Parte Trés - A Vida Em Sociedade) que se esclarece as contradi¢Ges das analises da

Parte Um e Dois, ou seja, “a questdo de saber como o homem face a Deus (coram Deo), isolado

deste pensador), ndo tem como primazia nem o interesse histérico nem o interesse filoséfico. Na verdade, segundo
0 mesmao autor, o objetivo implicito da obra de Arendt acerca de Santo Agostinho, € por intermédio de um “trabalho
filosofico de ideias, justificar a sua liberdade relativamente as possibilidades cristds que, no entanto, a atraem”
(Jaspers, apud Courtine-Denamy, 1994, p. 160).
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de tudo o que tem relagdo com o mundo, pode ainda interessar-se pelo proximo” (Arendt, 1997,
p. 12 - 13).

O conceito de amor mundi é retirado da distingdo que Santo Agostinho faz entre este
conceito e o conceito de amor Dei (amor a Deus). Como todo grande pensador ou pensadora,
Arendt vai se apropriar deste conceito de amor mundi para sua reflexdo politica posterior,
dando-lhe um sentido diverso para superar as suas limitagdes quanto a aplicagdo ao mundo
social e politico. Além disso, ao privilegiar e colocar em oposi¢do o amor a Deus em relacdo
ao amor pelo mundo, para Arendt, ficariam prejudicadas as problematicas do préximo e do
amor ao proximo, temas centrais da ética cristd em Jesus Cristo e Sdo Paulo. Assim, Arendt
substitui o amor ao préximo, principio politico cristdo direcionado a orientar a existéncia
humana em uma comunidade cristd que abandona o0 mundo e que privilegia o amor Dei (amor
a Deus), pelo amor mundi direcionado a orientar a existéncia humana em uma comunidade
formada por um mundo comum cujas principais atividades humanas fundamentais séo trabalho,
obra e acdo, sendo que a cada uma destas atividades “corresponde uma das condi¢des bésicas
sob as quais a vida foi dada ao homem na Terra” (Arendt, 2010, p. 8).

Contudo, apesar de Hannah Arendt ja ter entendido em sua tese sobre o amor em
Agostinho (obra de natureza preponderantemente filoséfica), que o amor ao proximo é
insuficiente, tanto para orientar a vida em comum em uma comunidade cristd e em uma
comunidade em geral, ndo deixa em uma das suas principais obras de carater eminentemente
politico, A Condicdo Humana (obra escrita cerca de trinta anos depois da sua tese sobre
Agostinho), de abordar o tema da bondade (principal aspecto do amor ao proximo).

A posicéo de Arendt é desenvolvida especialmente em uma de suas obras, A Condicéo
Humana, de 1958 (quando ela tinha cinquenta em dois anos de idade), de cunho filoséfico e
também de teoria politica. A passagem em que ela discute a questdo da bondade e a sua

possibilidade de exteriorizacdo e reconhecimento social € a seguinte:

A bondade em um sentido absoluto, em contraposicdo a ‘prestabilidade’ ou a
‘exceléncia’ na Antiguidade greco-romana, tornou-se conhecida em nossa civilizagéo
somente com o advento do cristianismo [...]. A Unica atividade que Jesus ensinou, por
palavras e atos, foi a atividade da bondade, e a bondade obriga obviamente uma
tendéncia de evitar ser vista e ouvida. A hostilidade cristd em relacdo ao dominio
publico, a tendéncia pelo menos dos primeiros cristdos de levar uma vida o mais
possivel afastada do dominio publico, pode também ser entendida como uma
consequéncia evidente da devogdo as boas obras, independentemente de qualquer
crenga ou expectativa. Pois é claro que, no instante em que uma boa obra se torna
publica e conhecida, perde o seu carater especifico de bondade, de néo ter sido feita
por outro motivo além do amor a bondade. Quando a bondade aparece abertamente ja
ndo é bondade, embora possa ainda ser Util como caridade organizada ou como um
ato de solidariedade. Dai: ‘N&o dés tuas esmolas perante 0s homens, para seres visto
por eles’. A bondade sd pode existir quando nao é percebida, nem mesmo por aquele
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que a faz; quem quer que se veja a si mesmo no ato de fazer uma boa obra deixa de
ser bom: seria, no maximo, um membro Gtil da sociedade ou zeloso membro da Igreja.

Dai: “Que a tua mao esquerda ndo saiba o que faz a tua mao direita (Arendt, 2010, p.
90 - 92).

Arendt, em nossa opiniao, ndo entende que a bondade, a manifestacdo mais importante
do amor ao proximo, ndo possa ser reconhecida por seus semelhantes e, principalmente, por
Deus, que julga inclusive sobre a bondade dos nossos atos, com base nas nossas intengoes,
concedendo a prépria salvacdo e a vida eterna. O que estd em jogo, segundo Arendt, é que
aquele que ama o proximo ndo pode pretender com seus atos bondosos o reconhecimento de
seus semelhantes, seja o proprio individuo que recebeu os beneficios das agdes bondosas, seja
0s outros membros da comunidade. A bondade, diferentemente da acéo politica, ndo pode
pretender a gloria e o reconhecimento por outros cidaddos, devendo permanecer no dominio
privado. Portanto, quando a bondade é divulgada e adentra o dominio publico, ndo se tem como
saber que o individuo que pratica as boas obras tem como objetivo, unicamente, seguir o
mandamento divino ou pretende obter alguma vantagem social como a gléria social, a
notoriedade, a admiracdo e, principalmente, o reconhecimento social e a presuncdo de sua
possivel superioridade moral em relacdo aqueles outros membros da comunidade que néo
praticam boas agoes.

Stephan Kampowski chama atencéo ao fato de que na obra A Condi¢do Humana, Arendt
menciona principalmente trés diferentes conceitos de amor. O primeiro conceito é denominado
a “experiéncia geral do amor” - e que ¢ chamado de forma mais simples como “amor” (cf.
Kampowski, 2008, p. 68). Este amor também é conhecido pelas expressdes amor romantico ou
amor erotico. O segundo conceito de amor € denominado caridade Cristd ou amor ao proximo
(cf. Kampowski, 2008, p. 68). Por fim, o terceiro conceito de amor é denominado de respeito,
ou amor politico, o qual, “ndo diferentemente da philia politique aristotélica, € uma espécie de
‘amizade’ sem intimidade e sem proximidade” (Kampowski, 2008, p. 68, tradugdo nossa)°.
Kampowski assinala ainda que, segundo Arendt, “ambos, amor e caridade sdo principios
antipoliticos porque ambos sdo, essencialmente, ndo mundanos” (Kampowski, 2008, p. 70)°.
Na verdade, “as pessoas relacionando-se com outras no amor ou caridade prescindem

inteiramente dos o qué dos outros, i.e., das qualidades que definem suas posi¢cGes no mundo

5 “not unlike the Aristotelian philia politiké, is a kind of ‘friendship’ without intimacy and without closeness”
(Kampowski, 2008, p. 68).

& “both love and charity are antipolitical principles because both are inherently unworldly” (Kampowski, 2008,
p.70).
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feito por maos humanas” (Ibid., tradugio nossa)’. Portanto, “ela escreve sobre o amor, que ele
é ndo mundano ‘por sua propria natureza’, e que ‘por essa razao [...] é ndo apenas apolitico mas
antipolitico, talvez a mais poderosa de todas forcas humanas antipoliticas’” (Arendt, apud
Kampowski, 2008, p. 70, tradugdo nossa)®. Ainda que “para o entendimento de Arendt amor e
caridade sdo semelhantes porque eles sdo ndo mundanos, eles sdo, no entanto, diferentes na
medida em que o0 amor ndo permite nada que esteja entre 0s amantes, enquanto a caridade tem
seu proprio tipo de ‘entre’” (Kampowski, 2008, p. 70, tradugdo nossa)°®.

Assim, caridade para Arendt, tem duas caracteristicas fundamentais, ambas as quais se
diferenciam do amor. “Caridade ¢ antes de tudo alguma coisa que se estende para todas as
pessoas, e segundo ela funciona como uma esfera que esta entre as pessoas” (Kampowski, 2008,
p. 69)!°. O amor, pelo contrario, “é alguma coisa que por defini¢io ndo se estende para todas
as pessoas e que ndo funda um ‘espago’ entre as pessoas” (Kampowski, 2008, p. 69)!. Ja o
respeito assemelha-se com o amor e a caridade pelo fato “que considera a outra pessoa como
pessoa, independente de suas qualidades ou realizagdes” (Kampowski, 2008, p. 71)2. Contudo,
ao contrario do amor e da caridade, o respeito, para Arendt, ndo ¢ sem mundo; “ele é uma
consideracdo pela pessoa desde a distancia que o espago do mundo coloca entre nos” (Arendt,
apud Kampowski, 2008, p. 71)'3. Parece que o “respeito é devido a uma pessoa simplesmente
porque ela é um ser que aparece no mundo [...] independentemente do contetido especifico desta
apari¢do” (Kampowski, 2008, p. 71)*, ou seja, é capaz de iniciar algo novo, agir.

O respeito que se assemelha ou se identifica com a philia politiqué (amizade civica ou
politica) aristotélica, no¢do que Arendt também expde no capitulo (V) sobre a Acéo, na secao
(33) intitulada A irreversibilidade e o poder de perdoar, pode ser considerado uma das

manifestagdes mais importantes do amor mundi. Ela comeca sublinhando que o amor (erético)

" “People relating to others in love or charity entirely prescind from the what of the others, i.e., the qualities that
define their positions in the world made by human hands” (Kampowski, 2008, p. 70).

8 No original: “She writes about love, that it is unworldly ‘by its very nature’, and that ‘for that reason [...] it is
not only apolitical but antipolitical, perhaps the most powerful of all antipolitical human forces’” (Kampowski,
2008, p. 70).

® “To Arendt’s mind love and charity are similar in that they are unworldly, they are nonetheless different in that
love does not allow for anything that it is in-between the lovers, whereas charity has its own kind of ‘in-between’”
(Kampowski, 2008, p. 70).

10 «“Charity is first something that extends to all people, and second it works as a sphere that is in-between people ”
(Kampowski, 2008, p. 69).

11 «js something that by definition does not extend to all people and that does not found a ‘space’ between people”
(Kampowski, 2008, p. 69).

12 “that it regards the other person as person, independent from his qualities or achievements ”” (Kampowski, 2008,
p. 71).

13 “it is a regard for the person from the distance which the space of the world puts berween us” (Kampowski,
2008, p. 71).

14 “Respect is due to a person simply because he is a being that appears in the world /...] irrespective of the
specific content of this appearance” (Kampowski, 2008, p. 71).
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significa em seu dominio proprio e estritamente delimitado, o respeito significa no dominio
mais amplo dos assuntos humanos (cf. Arendt, 2010, p. 303). Arendt explica da seguinte forma
0 respeito e o risco da perda dessa espécie de amizade civica entre cidadaos livres e iguais, risco
que decorre da ideia de que s6 devemos respeito aqueles que admiramos ou prezamos, aos

nossos amigos intimos que compartilhamos nossas confidéncias:

Como a philia politiké aristotélica, o respeito ¢ uma espécie de “amizade” sem
intimidade ou proximidade; é uma consideracdo pela pessoa desde a distancia que o
espaco do mundo coloca entre nés, consideracdo que independe de qualidades que
possamos admirar ou de realizagdes que possamos ter em alta conta. Assim, a
moderna perda do respeito, ou melhor, a convicgao de que s6 se deve respeito ao que
se admira ou se preza, constitui claro sintoma da crescente despersonalizacdo da vida
publica e social. De qualquer modo, o respeito, porque concerne exclusivamente a
pessoa, é 0 bastante para motivar o perdao pelo que a pessoa fez, por consideracdo a
ela (Arendt, 2010, p. 303).

Em sua introducdo a tese sobre Agostinho, Arendt ressalta que este autor diz
explicitamente que o Criador prescreve o mandamento do amor ao proximo, ou seja, “Deves
amar o teu préximo como a ti mesmo, e sé o fazes porque és obrigado por Deus e pelo seu
mandamento” (Arendt, 1997, p. 8). Para Arendt, segundo Agostinho, “o amor ao proximo ¢é a
atitude face ao outro nascida da caridade” e este amor ao proximo refere-se a duas relacdes
fundamentais: primeiramente, o ser humano “deve amar o outro como Deus, depois, como a si
mesmo (tamquam se ipsum)” (Arendt, 1997, p. 113).

Como Deus é caridade (Deus charitas est), Deus é amor, o amor a Deus ou a caridade
divina € “essencialmente ativo, principio de movimento e de operacdo”, sendo que a caridade é
a fonte de todas as “obras meritorias e fecundas” para Agostinho (cf. Gilson, 2010, p. 268). Se
Deus ¢ “o Bem absoluto, objeto de amor perfeito e, consequentemente de caridade, a vida moral
¢ caridade” (Gilson, 2010, p. 269), sendo que 0 agostinianismo ndo justifica “qualquer
quietismo em que o amor dispensaria as obras, pois ele ¢ a exata condenacdo disso” (Gilson,
2010, p. 268). Se Deus é amor, o homem sd se assemelha a Deus lhe amando e,
concomitantemente, amando o préximo mediante a pratica das boas obras.

Em face da experiéncia inusitada da dominacdo totalitaria no século XX (0s governos
totalitarios que vigoraram na Alemanha nazista e na Rassia stalinista por um determinado
periodo de tempo), cujas caracteristicas mais marcantes sdo a supressao da esfera publica e da
esfera privada, bem como o surgimento dos campos de concentracdo e de exterminio, além da
supressdo dos direitos de cidadania e a desnacionalizacdo imposta a milhdes de pessoas por
motivos raciais ou politicos (independentemente de suas agdes concretas), Arendt apresenta

como alternativa ao conceito de amor ao préximo (que foi incapaz de evitar as atrocidades que
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fugiram aos padrées morais tradicionais de nossa civilizacdo) o conceito de amor mundi. Este
amor mundi visa proteger e amar o mundo comum formado pelo espago publico, com suas
instituicOes e leis que asseguram a acdo e a memdaria de atos e palavras imortais de seres mortais,
além de assegurar um mundo artificial de coisas que os homens fabricam e colocam entre si e
entre eles e a prépria natureza, mundo comum que transcende a duracdo da existéncia de
homens mortais. Arendt, em uma carta a Karl Jaspers de 6 de agosto de 1955, quando refere o
projeto de escrever o livro que, posteriormente, sera denominado A condi¢do humana, declara
que tdo somente nos ultimos anos teria comecgado realmente a amar 0 mundo e, por gratid&o,
gostaria de chamar Amor mundi tal obra acerca de teorias politicas (Arendt, apud Correia, 2010,
p. XXII).

E necessério ainda ressaltar que, segundo Agostinho, e na propria interpretacio de
Arendt sobre 0 pensamento deste autor, amor ao préximo é o Gnico amor justo e possivel em
uma comunidade que privilegia o amor Dei (amor a Deus) e ndo o amor mundi. Portanto, o
amor ao proximo segundo Santo Agostinho pode ser interpretado como uma espécie de amor
mundi, o Unico que é vidvel em uma comunidade cristd que acredita que a vida eterna depende
de que “os homens amem uns aos outros, porque ao fazé-lo amam a Cristo, seu Salvador”
(Young-Bruehl, 1997, p. 432).

No tratado Sobre a Cidade de Deus, Agostinho aborda a origem, o desenvolvimento e
os fins das duas cidades, a Cidade Terrena e a Cidade de Deus, cujas origens das duas cidades
remontam ou repousam na distingdo entre anjos bons e anjos maus, sendo que neste tempo e
mundo ambas as cidades se apresentam misturadas e confundidas uma com a outra (Agostinho,
2012, Parte I1, p. 27 e p. 29 - 30)*°.

15 Na verdade, a Cidade Terrena e a Cidade Celeste representam, fundamentalmente, atitudes do ser humano frente
ao mundo, a comunidade, ao préximo e a Deus. Luis Evandro Hinrichsen afirma em seu ensaio intitulado
Agostinho e a cidade: de Deus ou dos homens? Sobre a inquieta dinAmica da paz, que ambas as cidades, a terrena
e a celeste, convivem, paradoxalmente, “no contraditorio coragdo do homem™ (Hinrichsen, 2014, p. 20). Ele cita
a seguinte passagem em Agostinho que apoia este ponto de vista: “Dois amores fundaram, portanto, duas cidades,
a saber: 0 amor préprio, levado ao desprezo de Deus, a terrena; o amor a Deus, levado ao desprezo de si proprio,
a celeste” (Agostinho, apud Hinrichsen, 2014, p. 20). Importante é a consideragdo de Hinrichsen, com apoio em
Agostinho, que o0 homem deve buscar tanto a paz na cidade de Deus quanto na cidade Terrena. Todavia, a paz
alcancada na cidade Terrena é sempre provisoria em razao “dos desvios da vontade e das contradigdes do coragéo
humano” (Hinrichsen, 2014, p. 22). Ja a paz na cidade de Deus que ocorrerd apenas na vida futura, “quando da
unido do homem com Deus para gozar de Deus e, a0 mesmo tempo, em Deus”, ¢ definitiva e plena (Hinrichsen,
2014, p. 23). E importante destacar ainda que o peregrino pode chegar na vida presente e terrena a antevisio da
cidade celeste, testemunhando mediante “gestos de paz e cuidado” a promessa da plenitude da vida futura e eterna
(cf. Hinrichsen, 2014, p. 26). No mesmo sentido, Marcos Costa defende que em Agostinho a Civitas (Estado) ou
Cidade Terrena ¢, apenas, “instrumento relativo ou meio ético-moral, capaz de levar (ou ndo) os homens a viverem
de forma reta, aqui, na terra e, portanto, a alcangarem a paz eterna ou ‘Verdadeira felicidade’” (Costa, 2014, p.
57). Arendt, diferentemente, de Agostinho, entende que o mundo formado pela comunidade politica e renovado
pela acdo de cada homem, que é capaz de iniciar algo novo por feitos e palavras, tem um valor em si mesmo (bem
absoluto) e esta destinado a subsistir a existéncia individual de cada ser humano.
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E importante ressaltar que o significado do conceito de mundo, para Arendt, é plurivoco
e, consequentemente, para amar o mundo € necessario determinar o que é o mundo. Essa
plurivocidade do sentido do conceito de mundo é resultado das modificagdes historicas deste
conceito ao longo do tempo, resultante da “relacdo dos homens com ele e com sua propria
mundanidade” (Correia, 2020, p. XVII). Este fenbmeno da multivocidade ou plurivocidade do
conceito de mundo em Arendt é muito bem exposto por Correia, em seu prefacio sobre a obra
de Fabio Abreu dos Passos intitulada O Conceito de Mundo em Hannah Arendt: para uma nova

teoria politica. A passagem € a seguinte:

O conceito de mundo, tema deste livro, como n&o é raro acontecer com 0s conceitos
na obra de Hannah Arendt, ndo possui um referente univoco. De uma parte porque ela
nomeia mundo em geral tudo aquilo que é testemunho duradouro da presen¢a humana
sobre a Terra, seja a construgdo de utensilios, ferramentas e obras de arte, seja a
edificacdo de um espago comum de copresenca e inter-relacdo, seja a comunidade dos
homens sobre a Terra, seja 0 conjunto dos que amam o mundo e por isso o constituem.
De outra parte, a plurivocidade do sentido de mundo deve-se em grande medida a
preocupacdo genealdgica Arendtiana com a transfiguragdo da prdpria compreenséo
do mundo ao longo do tempo como sintoma de transformacgdes efetivas na imagem do
mundo e na relagdo dos homens com ele e com sua prdpria mundanidade (Correia,
2020, p. XVII).

Outro aspecto importante em relacdo a problemética do amor mundi, € o que constitui
0 conceito mundo no pensamento de Santo Agostinho e de Arendt, conceito de mundo que
apesar de algumas semelhancas, tem significativas diferencas entre os dois autores. Assim

Agostinho apresenta o seu conceito de mundo:

Chama-se ‘mundo’, com efeito, ndo apenas a esta criagdo de Deus, o céu e a terra [...] mas
também todos os habitantes do mundo sdo chamados ‘mundo’ [...]. Todos aqueles que amam
0 mundo sdo chamados ‘mundo’. O mundo, portanto, sdo aqueles que amam o mundo
(dilectores mundi). O conceito de mundo é duplo: por um lado, 0 mundo é a criagdo de Deus
- 0 Céu e a terra - dada antecipadamente a toda a dilectio mundi, por outro lado, ele é 0o mundo
humano a constituir através do fato de o habitar e de o amar (diligere) (Agostinho, apud
Arendt, 1997, p. 79).

Igualmente, deve-se entender que 0 mundo para Santo Agostinho (como também para
Arendt) é formado também por um mundo artificial de coisas pereciveis e mutaveis, coisas que
0 homem fabrica e acrescenta ao mundo e que se interpdem entre ele e natureza, coisas que
podem durar mais do que a prépria existéncia humana.

Para Arendt, como também para Heidegger, o0 mundo nédo inclui o céu e a terra em

compreensdo mais teoldgica como tende a aparecer em Santo Agostinho.
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Amor mundi significa, para Arendt, que o0 homem deve amar o mundo, isto é, amar 0s
homens que habitam e amam o mundo, formando a comunidade humana sobre a Terra, além
de cuidar do artificio humano e dos objetos (coisas) que séo resultado da obra ou da fabricagéo
(uma das trés atividades fundamentais da vida ativa, ao lado do trabalho e da acdo), bem como
cuidar das instituicdes e leis que asseguram um espaco publico indispensavel para a acdo de

seres com igual capacidade e liberdade de agir.

2 - Liberdade politica como faculdade ou poder de comecar algo novo

Arendt observa, como ja foi tratado, que o problema da liberdade surgiu em nossa
tradigdo filosofica com a experiéncia da converséo religiosa, primeiramente, de Séo Paulo, e
depois de Santo Agostinho, sendo que esta liberdade entendida como liberum arbitrium foi a
altima das grandes indagacGes metafisicas tradicionais (tais como o ser, 0 nada, a alma, Deus,
a natureza, o mundo, o tempo, a eternidade etc.) a converter-se em tema de analise filosofica
(cf. Arendt, 2009, p. 191). Na verdade, na Antiguidade grega e romana a liberdade sempre foi
conhecida, ndo como um problema, é evidente, mas como um fato da vida rotineira. Todavia,
Arendt enfatiza que a acdo e a politica, entre todas as capacidades e as potencialidades da
existéncia humana, sdo as Unicas coisas que nao poderiamos sequer imaginar sem a0 menos
reconhecer a existéncia da liberdade (cf. Arendt, 2009, p. 191 - 192).

A liberdade relacionada a politica é considerada por Arendt ndo somente um dos
numerosos problemas e fendmenos da esfera politica (tais como a justica, o poder e a
igualdade), mas a causa por que os homens convivem politicamente estruturados (cf. Arendt,
2009, p. 192). Ela conclui afirmando que a vida politica sem liberdade seria desprovida de
sentido, visto que a raison d’étre da politica € a liberdade, sendo que seu campo de experiéncia
é a acdo (cf. Arendt, 2009, p. 192).

Arendt, ao tratar no inicio de sua obra A condi¢do humana (de 1958), acerca das trés
atividades fundamentais que compde a vita activa (consideradas fundamentais porque séo as
atividades que estdo mais ao alcance do ser humano), ou seja, o trabalho, a obra e a agéo,
esclarece que todas elas estdo relacionadas com a condi¢cdo humana da natalidade. Porquanto,
elas tém a funcdo de suprir e cuidar o mundo para o incessante fluxo de recem-chegados que
nascem no mundo, além de protegé-los e leva-los em consideracao (cf. Arendt, 2010, p. 10).

No entanto, das trés atividades, a acdo € a que tem a conexao mais proxima com a
condicdo humana da natalidade, visto que 0 novo comeco caracteristico do nascimento pode
efetivar-se no mundo tdo somente porque o recém-chegado tem a capacidade de comecar algo

novo, ou seja, de agir (cf. Arendt, 2010, p. 10). Ademais, Arendt ressalta que como a acéo é a

155




PRISMA, Vol. 6, N° Especial, 2024, p. 144 — 160.

mais importante das atividades humanas e a atividade politica no mais alto grau (Unica atividade
que ocorre diretamente entre os homens sem a mediacdo das coisas ou da matéria,
diferentemente do trabalho e da obra), a natalidade e ndo a mortalidade, pode ser considerada a
categoria principal do pensamento politico em oposi¢cdo ao pensamento metafisico.

A questdo da prioridade que Arendt atribui a categoria ou a condi¢cdo humana da
natalidade em relacdo a mortalidade faz inclusive que Adriano Correia, em um artigo intitulado
O significado politico da natalidade: Arendt e Agostinho, procura demonstrar que Arendt
descobre em Agostinho, com e contra ele, um modo de entendimento da existéncia humana que
leva a esséncia da relacdo do homem com o mundo da mortalidade para a natalidade (cf.
Correia, 2008, p. 17).

O comegco de cada homem que decorre do nascimento e a novidade que ele representa
no mundo e no universo, sendo que ele foi criado por Deus para instaurar a liberdade como
faculdade de iniciar algo novo (de agir), liberdade que é concebida a partir das experiéncias
politicas romanas retratadas por Agostinho como uma qualidade da existéncia humana no
mundo (e ndo como a faculdade do liberum arbitrium que se origina da sua experiéncia cristd),

€ assim exposta por Arendt:

Em A Cidade de Deus, Agostinho, como € mais que natural, fala mais do pano de
fundo das experiéncias especificamente romanas do que em qualquer outra de suas
obras, e a liberdade € concebida aqui hdo como uma disposi¢do humana intima, mas
como um caréter da existéncia humana no mundo. N&o se trata tanto de que o homem
possua a liberdade como de equaciona-lo, ou melhor, equacionar sua apari¢cdo no
mundo, ao surgimento da liberdade no universo; o homem é livre porque ele é um
comego e, assim, foi criado depois que o universo passara a existir: [Initium] ut esset,
creatus est homo, ante quem nemo fuit. No nascimento de cada homem esse comeco
inicial é reafirmado, pois em cada caso vem a um mundo ja existente alguma coisa
nova que continuara a existir depois da morte de cada individuo. Porque é um comeco,
0 homem pode comegar; ser humano e ser livre sdo uma Unica e mesma coisa. Deus
criou 0 homem para introduzir no mundo a faculdade de comecar: a liberdade (Arendt,
2009, p. 215 - 216).

Em outra passagem também valiosa, Arendt expde a ideia de Agostinho de que a solucao
da questdo ardua de criacdo da novidade por um Deus eterno exige criar o0 Homem destacado
de todas as outras criaturas e acima delas, além do fato de que as criaturas vivas feitas antes do
Homem foram criadas no plural (varias de um sé vez), enquanto ele foi criado no individual
para caracterizar a singularidade da existéncia humana, na medida em que cada Homem nao é
idéntico a qualquer outro que existiu, existe ou existira (circunstancia que esta relacionado com

o fato do ser humano ter a capacidade de iniciar algo novo):

156




MALTCHIK, L.

Para responder a ‘esta questdo dificilima da criagdo de coisas novas por um Deus
eterno’, Agostinho vé primeiramente a necessidade de refutar o conceito ciclico de
tempo dos filésofos, uma vez que a novidade ndo poderia ocorrer em ciclos. Da entdo
uma resposta bastante surpreendente a questdo de por que teria sido necessario criar
0 Homem separado de todas as outras criaturas e acima delas. Para que possa haver
novidade, ele diz, ha de haver um comeco, ‘e esse comeco jamais existira antes’, isto
é, nunca antes da criacdo do Homem. Portanto, para que um tal comeco ‘pudesse ser,
foi 0 homem criado sem que ninguém o fosse antes dele’ (quod initium eo modo antea
nunquam fuit. Hoc ergo ut esset, creatus est homo, ante quem nullus fuit). E Agostinho
distingue este comeco do comeco da criacdo usando a palavra ‘initium’ para a criacdo
do Homem, mas ‘principium’ para a criagdo dos Céus e da Terra. Quanto as criaturas
vivas feitas antes do Homem, elas foram criadas ‘no plural’, como comegos de
espécies, ao contrario do Homem, que foi criado no singular e continuou a ‘propagar-
se a partir de individuos’ (Arendt, 2017, p. 372 - 373).

E importante registrar que Arendt n&o se limita a afirmar que para Agostinho o0 Homem
é ele proprio um novo comeco e, por isso, tem a capacidade de iniciar algo novo, mas além
disso percebe que tem um comeco e que terd um fim e, ainda, que este comego € o0 comecgo de
seu fim, na medida em que “toda a nossa vida é uma corrida em dire¢ao a morte” (Arendt, 2017,
p. 373). Assim, Arendt observa que os animais, diferentemente do homem, ndo tém consciéncia
de seu comeco e de seu fim. Ela acrescenta ainda que sendo o homem feito & imagem do proprio
Deus, chega a0 mundo um ser que, por ser um come¢o em direcdo a um fim, pode ser
contemplado com a faculdade de querer ou ndo querer (cf. Arendt, 2017, p. 373).

Arendt esclarece também que para Agostinho € a propria individualidade
(singularidade) humana que explica o fato de que antes do Homem néo existia ninguém, ou
seja, ninguém que se pudesse designar de pessoa, e que na hipétese de gémeos idénticos, ambos
“com temperamentos semelhantes de corpo e alma”, a unica faculdade que possibilita a
diferenciacdo entre os dois é a vontade (cf. Arendt, 2017, p. 373).

A autora conclui que Agostinho, apesar de sustentar que todo homem por ser criado no
singular € um novo comecgo em razao de ter nascido, tendo assim a capacidade de iniciar algo
novo (agir), ndo leva tais premissas as suas respectivas consequéncias. Em suma, continua
definindo os homens como mortais, tal como os gregos, € ndo como “natais”, bem como
continua definindo a Vontade como o liberum arbitrium em lugar de defini-la como a liberdade
de espontaneidade admitida por Kant (“a faculdade do homem de comegar espontaneamente

uma série no tempo’’) (Arendt, 2017, p. 374).

Concluséo
O principal objetivo deste trabalho foi demonstrar a profunda influéncia do pensamento
social e politico de Santo Agostinho para a construgdo da filosofia politica de Hannah Arendt,

filosofia politica alicercada principalmente nos conceitos de amor mundi e liberdade politica.
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Arendt abordou basicamente trés tipos de liberdade que sdo distintas, ainda que sejam
relacionadas.

Historicamente, a primeira liberdade deve-se ao mundo antigo grego e romano e é
denominada liberdade de movimento. Esta liberdade significa tanto uma condicao politica (a
do cidadao livre ndo submetido ao dominio de qualquer outro ser humano nem sujeito ao ganha-
pdo diério indispensavel para a sobrevivéncia e uma vida cbmoda) quanto uma condicéo fisica
factual (a de um homem saudavel fisica e mentalmente cujo corpo fosse capaz de seguir 0 seu
espirito). A segunda liberdade, que ja tem uma conotacéo filoséfica, foi descoberta por Sao
Paulo e sistematizada por Santo Agostinho € chamada de liberum arbitrium (livre-arbitrio). A
terceira liberdade que é denominada liberdade politica, igualmente, tem uma natureza
filosofica, e também se deveu a Agostinho que traduziu em termos filosoficos a ideia politica
antiga de liberdade presente na sociedade romana. Afinal, Arendt sistematizou a no¢do de
liberdade politica como a faculdade de iniciar algo novo, construindo, assim, uma teoria politica
fundada na ac&o livre, agdo que tem como caracteristicas fundamentais a irreversibilidade e a
imprevisibilidade e que é movida pelo amor mundi. Igualmente, concordamos com Lucas
Barreto Dias (2022, p. 213) quando este sustenta que a liberdade politica é preponderante em
relacdo aos outros dois tipos de liberdade (a liberdade de movimento e o liberum arbitrium), de
sorte que para Arendt usualmente liberdade deve ser compreendida como liberdade politica.

Por fim, a capacidade de iluminar e compreender o mundo atual permite classificar
Arendt como uma autora classica do século XX, compreensao cujo um dos principais exemplos
é a analise dos regimes totalitarios que vigoraram na Alemanha nazista e na Russia stalinista
por um determinado periodo de tempo. Celso Lafer, com base em Norberto Bobbio, aponta os
trés atributos de um autor classico: o primeiro é a sua obra ser vista, cada vez mais, como uma
interpretacdo auténtica e explicativa da época em que viveu; o segundo é o fato de estimular
permanentemente leituras e releituras e o terceiro é o fato de permitir conceitos, ideias e sinais
que preservam atualidade para a compreensdo da realidade que nos rodeia (cf. Lafer, 2018, p.
245),

6]gualmente, Agostinho, conforme o que foi exposto neste trabalho, preenche as trés condicdes apresentadas por
Celso Lafer para caracterizar ou definir um autor classico.
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